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Christoph Kann

" Erinnern und Vergessen.

Perspektiven der memoria bei Augustinus

Welche Bedeutung hat die Erinnerung fir unser Leben? Ist das erin-
nerte Leben im Verhilinis zu dem gelebten Leben, dem tatséichlich
Erlebten, nicht zweitrangig und zufillig? Oder gilt das Umgekehrte?
,.Nicht was wir gelebt haben, ist das Leben®, so das Motto von Gab-
riel Garcia Marquez’ autobiographischem Werk, ,,sondern das, was
wir erinnern und wie wir es erinnern, um daven zu erzihlen.” Aus
dieser Sicht geht das Leben, das wir ,,leben, um davon zu erzihlen®,
wie der Buchtitel von 2002 lautet, geradezu in Erinnerung auf: Nicht
das Gelebte, sondern das Erinnerte ist das eigentlich Bedeutsame,

7 ‘Wesentliche des Lebens.

Ein Denker, dessen Leben in diesem Sinne im Erinnerten aufzuge-
hen scheint, ist der christliche Platoniker Augustinus, der —und den
— die Zeit des Ubergangs von der Antike zum MittelaltermaBgeblich
prigte. In seinem ersten Hauptwerk Confessiones — biographisch
geprigten Reflexionen iiber den eigenen Weg zur Wahrheits- und
Gotteserkenntnis — entfaltet sich Augustinus” Selbst- und Weltbild
wesentlich im Rekurs auf Erinnerung, auf Gedichtnisinhalte, auf
die memoria. Die Augustinusforschung orientiert ihr Verstindnis
von Leben, Werk und Bedeutung des Kirchenvaters seit jeher an den
Confessiones, die uns gleichsam als Medium personlicher Erinne-
rung vorliegen, und vergleicht dieses Medium der Erinnerung mit an-
deren geschichtlichen Darstellungen, um es auf seine Authentizitat,
seinen tatsichlichen Erlebnisgehalt hin zu befragen. Die Relevanz
von Augustinus’ Confessiones liegt allerdings nicht primér in ihrem
tatséichlichen Erlebnisgehalt, der dokumentarischen Beschreibung
des Lebensgangs. Besondere Aufmerksamkeit erfahren ihre Stilisie-
rungstendenz, die spekulative, teils spirituelle Durchdringung, die
fiktionalen Verformungen, welche das Tatséchliche zugunsten des
Erinnerten in den Hintergrund treten lassen. Verbunden damit sind
die Confessiones geprigt von charakteristischen Reflexionen auf die
Struktur und die epistemische Qualitit der Erinnerung selbst.

Im Folgenden will ich mi¢h der augustinischen Konzeption des
Erinnerns, die vor allem in Confessiones X entwickelt wird, unter ei-
nigen ausgewihlten Aspekten zuwenden: Was motiviert Augustinus
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zu seinen memorig-Reflexionen, und welche sind die charakteristi-
schen Momente seines memoria-Begriffs? Was macht das Gedidcht-
nis aus frither erlebten Affekten oder Emotionen, und wie wird das
Repertoire mdglicher Gegenstinde des Erinnerns bestimmt bzw. dif-
ferenziert? Wie verhilt sich das Erinnern zu dem komplementiren
Vorgang des Vergessens? AbschlieBende Uberlegungen skizzieren
Verbindungslinien zwischen Augustinus’ memoria-Konzeption in
den Confessiones und seinem zweiten, auch fiir das mittelalterliche
Geschichtsverstindnis richtungweisenden Hauptwetk De civitate
Dei.

L. Exrkenntnisziel und Introspektion

Augustinus formuliert sein grundlegendes und ausschlieBliches Fr-
kenntnisziel in den platonisierenden Dialogen der Soliloguia: ,,Gott
und die Seele will ich erkennen. Weiter nichts? Gar nichts.”* Hier
wird kein spezielles Interesse an zwei isolierten Einzelthemen for-
muliert, sondern ein umfassendes philosophisches Programm, das
Augustinus auch in De ordine aufgreift: ,,Das Forschen der Philoso-
phie teilt sich in zwei Fragen, in eine nach der Seele und eine nach
Gott. Die erste bezweckt, dal wir uns selbst, die andere, dafi wir
unseren Ursprung kennenlernen®? Stehen wir damit, wie Schupp
meint, vor einer ,,ungeheure[n] Engfilhrung® philosophischer Fra-
gestellung, die Augustinus ,einfach und unbefragt von den Neu-
platonikern iibernimmt™?® Dieser Eindruck liegt nahe, wenn wir
. die redulktionistische Doppelfrage nach uns und unserem gottlichen
Ursprung im Sinne einer anthropologischen Konzentration begrei-
fen, wozu etwa Geerlings tendiert.* Keine Engfithrung werden wir
dagegen wahrnehmen, wenn wir berticksichtigen, dass Gott fiir Au-
gustinus als letztes Prinzip der AuBenwelt und Fluchtpunkt mensch-
licher Lebensorientierung anzusehen ist und dass sich mit ihm und
mit unserem Inneren oder unserer Secle zugleich die Welt als ganze

I Augustinus, Soliloguia. Selbstgespriiche, hg. von Harald Fuchs, tibers.
von Hanspeter Miiller, Miinchen/Ziirich 1986,17; vgl. 127; 1 1.

2 Augustinus, De ordine. Uber die Ordnung, iibers. von Ekkehard Mith-
lenberg, Ziirich/Miinchen 1972, 11 18, 47. \

3 Pranz Schupp, Geschichie der Philosophie im Uberblick, Bd. 2, Christ-
liche Antike, Mittelalter, Hamburg 2003, S. 68.

4 Wilhelm Geerlings, dugustinus, Freiburg 1999, 8. 25f
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erschliefit bzw. zum philosophischen Thema wird. Der metaphysi-
sche Zusammenhang von Gott, menschlicher Seele und Aullenwelt
wird erkenntnistheoretisch fruchtbar gemacht in den Confessiones,
die der zugleich engflihrenden und integralen Perspektive einer mit-
tels Selbsterkenntnis zu realisierenden Gotteserkenntnis folgen.

Augustinus ist sich seiner Liebe zu Gott gewiss. Offen ist aber
noch die Frage nach dem Wesen des Gegenstandes dieser Liebe:
»Was also liebe ich, wenn ich, Gott, dich liebe? (X 7, 11)° Die
Antwort erfordert fiir Augustinus einen geistigen Aufstieg zu Goti
im neuplatonischen Sinne: ,,Durch meine Seele hindurch will ich
aufsteigen zu ihm.” Damit ist der Zusammenhang zwischen den
zentralen Erkenntnisgegenstinden Gott und Seele hergestellt. Das
innere Ich (ego interior), der innere Mensch (homo interior), stellt
den Bereich dar, in dem Gott zu suchen ist (X 6, 9). Der erkennende
Aufstieg zu ihm erfordert eine Zuwendung zum eigenen Ich sowie
zu eigenen epistemischen Voraussetzungen. Gotteserkenntnis setzt
Selbstvergegenwirtigung, Introspektion und Reflexion voraus. Das
Erkennen des gottlichen Wesens stellt Augustinus sich nicht als in-
tuitive, ganzheitliche Einsicht vor, sondern als Vorgang sukzessiver,
rekursiver Anndherung. Sein Weg zur Gotteserkenntnis fiihrt, wie
Augustinus einsehen muss, nicht iiber die Kérperwelt, diec Sphire
der- Sinnendinge, denn diese sind immer nur Wirkungen der Ut-
sprungsinstanz Gott. Rickschliisse von jenen Wirkungen auf ihre
Ursache gewdhrt offenbar nicht die Gotteserkenntnis, die der neu-
platonischen Intention des Augustinus geniigt. Gottessuche lisst er
mit Wahrheitssuche zusammenfallen — Gott wird als ,,die Wahrheit
selbst™ (ipsa veritas) bezeichnet, als ,,Gott Wahrheit” (Deus veri-
tas) angesprochen.® Dass Goties- und Wahrheitssuche weg von
der Sphire des sinnlich Gegebenen ins eigene Innere fiihrt, ist ein

5 Verweise, die wie hier auf Buch-, Kapitel- und Paragraphen-Angaben
beschriinkt sind, bezichen sich auf Augustinus’ Confessiones X als zen-
tralen Bezugstext der vorliegenden Untersuchung. Zitate der Confes-
siones folgen der Ubers. von Wilhelm Thimme, Ziirich/Miinchen 1950
u. 2005; Diisseldorf 2007 (Thimmes Kommasetzung im vorliegenden
Zitat ist allerdings fragwiirdig).

6 Augustinus, De civitate Dei. Vom Gottesstaat, Ubers. von Wilhelm
Thimme, Ziirich 1955, 1978 u. Minchen 2007, X1 2; Augustinus, So-
liloguia (wie Anm. 1), I 3; vgl. auch die explizite Gleichsetzung von
Gott und Wahrheit in Confessiones X 24, 35, ¥ '
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durchgiingiges Motiv augustinischen Denkens, fiir welches, wie in
Confessiones 111 6, 11 deutlich wird, ,,inferior* zugleich auch ,supe-
rior™ bedeutet. Wenn Augustinus sich reflektierend Gott und seinem
Inneren, seiner Secle, als Erkenntnisziel zuwendet, sicht er sich un-
mittelbar mit seiner memoria konfrontiert. :

I1. Begriff und Kapazitiit der memoria

Der Begriff ,,memoria™ erfahurt bei Augustinus eine in' mehrfacher
Hinsicht ungewthnliche Verwendung. So legt der normalsprachli-
che Gebrauch des spitantiken memoria-Begriffs, wie Hormn richtig
betont, kaum die erkenntnistheoretische Zentralbedeutung nahe, die
Augustinus ihm zuweist.” Zudem bezeichnet der memoria-Begriff
nach Feststellung von O’Daley bei Augustinus einerseits ein spezi-
fisch menschliches, an Vernunft gebundenes Erkenntnisvermégen,
wihrend er andererseits zur Bezeichnung der Gedichinisfunktion
von Tieren verwendet wird.® Ferner sind die augustinischen ,me-
moria“-Verwendungen in der Weise von einer generellen Polyse-
mie des Begriffs geprigt, dass anstait der gingigen Ubersetzung mit
,.Gedichinis™ oft eine Wiedergabe mit , . Erinnerung™ in Affinitit zu
dem gleichfalls von Augustinus gebrauchten Begriff ,,recordatio™
nahe liegt.” Neben der spezifischen Bedeutungsausweitung und den
Unschérfen des Begriffs ist besonders die facettenreiche metaphori-
sche Beschreibung der augustinischen memoria zu registrieren.

Wer sich selbst, seine Seele, erkunden will, ist auf die Frage ver-
wiesen, woraus sich das eigene Ich individualgeschichtlich konstitu-
iert. In seiner memoria, gleichsam dem Medium der Selbstvergewis-
serung und Gottesfindung, trifft Augustinus auf ein breites Spektrum

7 Christoph Hom, Augustinus, Minchen 1995, 8. 61; vgl. dazu Kap. V.

8  Gerard O’Daly, Augustine s Philosophy of Mind, Berkeley/Los Ange-
les 1987, 5. 97-99. :

9 Vgl z.B. die Gegeniiberstellung einer langdanernden Erwartung des
Zukiinftigen (fonga expectatio futuri) und einer langdauernden Erinne-
rung des Vergangenen (longa memoria praeteriti) in Confessiones X1
28, 37. ,Recordatio® im Sinne yon ,memoria® verwendet Augustinus
z.B. in X 8, 12. Zur Problematik der Wiedergabe von , memoria® mit
»Geddchinis® vgl. Joseph Bernhart in seiner Ausgabe von Augustinus’
Confessiones, Miinchen? 1960, Frankfurt a.M. [987, S. 893, Anm. 21. 1
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unterschiediichster Inhalie, die durch die Sinne — verstanden als
Tore oder Pforten — dort Eingang gefunden haben. Die Tore der Sin-

" ne sind ihrerseits als Medien der Erinnerung zu begreifen, sind sie

doch jene Vermittlungsinstanz, durch welche die memoria zu ihren
Inhalten gelangt. Augustinus konfrontiert den Leser nicht mit einer
puristischen akademischen Analyse, sein Darstellungsmodus ist

bilderreich, literarisch. Die iibertragene Redeweise von Toren oder

Pforten der Sinne erginzt sich mit der metaphorisch ausgestalteten
Beschreibung der memoria selbst. Diese versteht Augustinus nicht
nur im konkreten Sinn als Vermogen — er spricht von der , Kraft,
die man Gedichinis heifit“ (X 17, 26) —, sondern auch im tibertra-
genen, bildlichen Sinn als Ort oder Raum, wobel er die memoria in
Kategorien der optischen Wahmehmung deutet und eine Fijlle un-
terschiedlicher Metaphern aufbietet. Er nennt ,,Gefilde®” und ,,weite
Hallen® (X 8, 12), ein ,,groBes Gefili* mit ,,versteckten und uner-
griindlichen Winkeln® (X 8, 13), ,,seltsame Gemicher* (X 9, 16),
Lunzihlige Gefilde, Hohlen und Grotten®™ (X 17, 26) usw. Mit diesen
Orts- oder Rawmbegriffen steht Augustinus in einer weitreichenden
Traditionslinie von Gedichtnismetaphern, die sich teilweise in der
rhetorischen Mnemotechnik wiederfinden.'® Alle Inhalte werden im
Gedichtnisraum ,,sduberlich getrennt und artweise geordnet auf-

‘bewahrt, und ein jedes frat durch seine eigene Eingangspforte ein®

(X 8, 13). Augustinus gibt Beispiele unterschiedlicher Sinnesdaten,
die das Gedéichtnis mit seinen versteckten Refugien aufnimmt und
zur Vergegenwiirtigung bereithiilt. ,,Wenn ich dort weile und Befehl
gebe, man soll mir etwas bringen, was ich haben will, ist einiges als-
bald zur Stelle {...1.“ (X 8, 12} Die memoria wird als Ordnungsbe-

10 Man denke an Platons Bild vom Gedichtnis als Taubenschlag, an Tho-
mas von Aquins Bild von der Schatzkammer, an Hugo von St. Viktors
Bild vom Geldbeutel, an J. Lockes Bild vom Lagerhaus, an G.W.F.
Hegels Bild vom Minenschacht, an C.G. Carus’ Bild vom Labyriath,
an J.L. Borges’ Vorstellung von der Bibliothek, usw.; vgl. Nicolas Pe-
thes, Art, ,,Gedéichtnismetapher®, in: Nicolas Pethes und Jens Ruchatz
(Hg.), Geddchtnis und Erinnerung. Ein interdisziplindres Lexikon,
Reinbek 2001, S. 196-199. Zur Gedichtnismetaphorik vgl. auch
Gerard O’Daly, Remembering and Forgetting in Augustine, Confessi-
ons X, in: Anselm Haverkamp und Renate Lachmann (Hg.), Memoria.
Vergessen und Erinnern (Poetik und Hermeneutik, Bd. XV), Miinchen
1993, S. 31-46, bes. 8. 31-33. '
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reich ebenso wie als Verfilgungsbereich veranschaulicht. Hier muss
manches mehr oder weniger mithevoll hervorgesucht werden, ande-
res dringt sich auf, obwohl es, wie Alltagserfahrungen bestitigen,

gar nicht das Gesuchte ist: ,,[...] wihrend man doch nach anderem -

sucht und fragt, springt es einem in den Weg, als sagte es: Sind wir’s
vielleicht? Das verscheuche ich dann mit der Hand des Geistes aus
den Augen meiner Erinnerung, bis endlich das Gewlinschte aus Ne-
bel und Versteck hervortritt und meinen Blicken erscheint.” (X 8,
12) Unterschwellig kommt in der Nebel- und Versteck-Metaphorik
bereits das Phinomen des Vergessens zur Sprache. Augustinus be-
denkt auch die Differenz von Kurz- und Langzeitgedéchinis und die
gelegentliche Uberlagerung des letzten durch das erste, wenn er fest-
stellt: ,.[...] das Frithere macht dem Spéteren Platz und 146t sich auf-
bewahren, wm, wenn ich’s brauche, wiederum hervorzukommen.”
(X 8, 12) Freilich kann, besonders bei dlteren Menschen, auch das
Spitere dem Fritheren in dem Sinne Platz machen, dass sich die In-
halte des Kurzzeitgedichtnisses als flichtiger erweisen. Augustinus’
Tendenz zur metaphorischen Verrdumlichung des Gedéichtnisses ist
mehr als deutlich. Zu einer Korrektur der Verrdumlichungstendenz
gelangt er erst bei der Frage, wo in der memoria Gott als eigentli-
cher Gegenstand der Suche zu finden sei: ,,Aber was frag ich, an
welchem Platze du dort wohnst, als ob es dort Plitze giibe?™ (X 25,
36) Diese Korrektur der Verrfumlichungstendenz liefle sich ebenso
auf Gott selbst bezichen, der seinerseits kaum nach Art physischer
Gegenstinde einem Ort oder einer Wohnung zuzuweisen ist.

Das Gedichtnis als Speicherraum kennt bei Augustinus keine
Grenzen. Die aufgeziihlten Inhalte sind viclfiltig und umfassend.
,,Himmel und Erde und Meer sind da untergebracht nebst allem, was
ich je in ihnen erspiirt [...1. (X 8, 14} Sind sie tatséchlich da unter-
gebracht? Ausdriicklich stellt Augustinus fest, dass seine memoria
nicht die Dinge selbst beinhaltet — er hat sie ,,nicht mit Blicken® in
sich ,,eingesogen® (X 8, 15) — sondern nur ihre Bilder oder Abbilder
(X 8, 13; 9, 16). Die memoria spiegelt die duflere Welt in inneren
Bildern wieder. Auch diese inneren Bilder sind in eigener Weise Me-
dien der Erinnerung,” die sich der Sinneswahmehmung, den Pforten
der Sinne, verdanken. Augustinus reflektiert die Grenze zwischen

1

11 Vgl. O’Daly, Augustine’s Philosophy (wie Anm, 8), 8. 131 ,[...] the
memory-image plays an essential intermediary role.” ?
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bildlich vermitteltem und unvermitteltern Erinnern. Damit wird das
Gedichtnis gleichsam zur Bildergalerie mit Verweisungsfunktion
auf das Drauflen ebenso wie auf das Frither, wobei die Bilder simn-
lich Erfahrenes reprisentieren. Sinneseindriicke kénnen auch in mo-
difizierter Weise im Gedéchinis aufbewahrt werden; als das, ,,was
wir uns erdenken, Sinneseindriicke mehrend, mindernd oder irgend-
wie verindernd [...]* (X 8, 12). Die Funktion des Gedichtnisses
geht dann tiber die reine Repréisentation duflerer Daten hinaus. Das
Gedéchtnis ist nicht nur Reservoir des einfach Perzipierten, sondern
auch des Produzierten, kreativ Geprégten, phantasievoll Vorgestell-
ten.?? Unklar bleibt, ob und inwieweit das eigene Ich im Gedéchinis
gegenwiirtig oder aber nur bildlich représentiert ist. ,Ist denn der
Geist zu eng, sich selbst zu fassen? Wo ist denn das, was er von sich
selbst nicht fassen kann?“ (X 8, 15) Diese Schwieriglkeit kehrt in
vergleichbarer Weise im 20. Jahrhundert bei dem Augustinus-Leser
Bertrand Russell wieder, der die Frage offen lisst, ob man mit sei-
nem eigenen Ich (durch knowledge by acquaintance) bekannt sein
kann, und bei Gilbert Ryle, der die ,,systematische Fliichtigkeit von
Jch’ analysiert.!® Trotz der offenen Frage nach der memorialen
Fassbarkeit des eigenen Ich begegnet uns bei Augustinus wiederholt
der Gedanke, ,,wie wichtig das Ged#chtnis fiir die Erfahrung persén- -
licher Identitst ist™."

Bilder als Gedichtnisinhalt weisen tiber sich selbst hinaus, inso-
fern sie Grundlage fur Zukunftserwartungen sind. ,,[Ich] kniipfe an
Vergangenes an®, so Augustinus, ,,und stelle mir im Anschluf} daran
kiinftige Handlungen, Ereignisse und Hoffnungen vor Augen, und
all das wiederum so, als wir’s gegenwirtig.” (X 8, 14) Erst der ver-
gegenwirtigende Riickgriff auf bildhaft prisente Geddchtnisinhalte
Idsst Zukunftsprojektionen zustande kommen, die mit Hoffnungen
oder Befiirchtungen verbunden sein kénnen. Damit sind Bilder kon-

12 Vgl auch Augustinus, De genesi ad litteram XII 12, 25, Zu der Ge-
fahr der phantasmata fiir die moralische Person sowie fiir die Erkennt-
nisfihigkeit aus der Sicht des Augustinus vgl. Horn, Augustinus (wie

" Anim, 7), S. 66,

13 Berirand Russell, Probleme der Philosophie, Frankfurt a. M. 1973,
S. 46, Gilbert Ryle, Der Begriff des Geistes, Stuttgart 1969, 8. 264—
269.

14 Kurt Flasch, Augustinus, Stuttgart 1980, S, 205, Vgl. auch O’ Daly,
Augustine’s Phildsophy (wie Anm. 8}, S. 148-151.
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stitutiv fitr den Blick auf Vergangenes ebenso wie auf Zukiinftiges:
,[...] iberhaupt nichts konate ich nennen, fehlten sie.” (X 8, 14)
HIE:I‘ ist, pointiert gesagt, selbst ,,die Zukunfishaltung geradezu ein

Ermnerungsakt“ 15

Offensmhthch aber reicht die Ding-Abbild-Relation als Erkli-
rungsmodell fir Gedéchtnisinhalte nicht aus. Neben den Bildern, die
Dinge reprisentieren, gibt es (als zweite Kategorie von Gegenstin-
den des Erinnerns) Inhalte, fiber die wir als solche, unmittelbar, ver-
fiigen. Augustinus nennt Abstrakta, Sachverhalte, Wissen, die freien
Kiinste oder Wissenschaften (doctrinae liberales). Rhetorisches und
grammatisches Wissen ,,lebt nicht so in meinem Gedéchtnis, dal ich
das Ding draufien gelassen und nur das Bild hereingenommen hit-
te* (X, 9, 16). Alles, was von dem bisher Gesagten gilt — Ton, Duft,
Geschmack als Daten, von denen wir Bilder speichern, um sie spé-
ter erinnernd zu vergegenwirtigen —, versagt bei der Erklirung des
Erinnerns von geistigen Wahrheiten, die wir ja nicht der sinnlichen
Erfahrung verdanken. Sie befinden sich selbst in uns, wir sehen sie
in uns unmittelbar ,,s0 wie sie sind™ (X 11, 18).

II1. Gediichtnis und Emeotion

Neben den bildhaften und den bildlosen Gedéchtnisinhalten kennt
Augustinus noch eine weitere, dritte Kategorie von Gegenstinden
des Erinnerns, ,,Zeichen oder Andeutungen, wie die Gemiitsbewe-
gungen, die der Geist, auch wenn er sie nicht mehr empfindet, im
Gedichtnis aufbewahrt” (X 17, 26). Er nennt exemplarisch die vier
klassischen Affekte Freude, Trauer, Furcht und Begierde (X 14, 22).
Das Erinnern solcher Gemiitsbewegungen erfolgt, wie Augustinus
betont, selbst ohne Gemiitsbewegung oder jedenfalls indifferent im
Hinblick auf die erinnerte Gemiitsbewegung. Die Erinnerung an
einstige Freude macht nicht froh. Ich kann mich sogar traurig einer
vergangenen Freude und freudig einer vergangenen Trauer erinnern

15 Erost A. Schmidt, Zeit und Geschichte bei Augustin, (Sitzungsberichte

der Heidelberger Akademie der Wissenschaften, Philosophisch-histo-

. rische Klasse, Bericht 3), Heidelberg 1985, S. 41. Schmidt thematisiert

das Korrespondenzverhiltnis von Vergangenheit und Zukungt (3. 33—

41) und beobachtet bei Augustinus ein ,,Ubergewicht der Erinnerung
iiber die Erwartung™ (S. 33). L
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(X 14, 21). Wenn ich mich nun freudig einer vergangenen Trauer
erinnere, dann ist der Geist freudig und die memoria travrig. Gehort
aber, fragt Augustinus, die memoria nicht zum Geist? Er hat dic Pa-
radoxie vor Augen, dass der Geist gleichzeitig freudig und traurig
sein kéone.

Augustinus erdrtert Affekte bzw. Emotionen als Daten der Erinne-
rung, nicht aber als die durchgfingig begleitende Komponente beim
Speichern von Erinnerungsdaten, auf welche die moderne Psycho-
logie und Hirmforschung besonderes Gewicht legen. Denn wie gut

_jenes Speichern gelingt, ist nicht zuletzt von den beteiligten Emo-

tionen abhiingig. Was das Gefilhl anregt, hat, so unsere Alltagser-
fahrung, die besten Chancen, dauerhaft gespeichert zu werden. Die
Verbindung von Information und Emotion kommt dem Gedichtnis-
vermdgen enigegen, was sich methodische Versuche zur Verbesse-
rung der Gediichtnisleistung seit jeher zunutze machen. Durch Vi-
sualisierung, ein seit der Antike bekanntes und erprobtes Verfahren,
abstrakte Informationen mit Bildern zu verkniipfen, wird unsere
Neugierde und Aufmerksamkeit stirker angesprochen als durch ei-
nen bloBen Text. Die Gedichtnisleistung wird hier durch das An-
sprechen latenter Emotionen gefdrdert. Angustinus® Ausfiihrungen
in Confessiones X gehen auf diesen Sachverhalt nicht ein, bestitigen
aber zumindest implizit, dass auch die Intensitit des Riickgriffs auf
Gedichtnisinhalte, die Suche im Gedéchtnisraum, durch Emotionen
— hier die Liebe zu Gott — entscheidend stimuliert und forciert wer-
den kann.

In Anbetracht von Augustinus’ Konzentration auf Affekte bzw.
Emotionen als Gegenstinde des Erinnerns stellen sich zwei Fragen:
(i} Warnm muss Augustinus neben bildhaften und bildlosen Verge-
genwirtigungen eine dritte Kategorie von memoria-Inhalten anneh-
men? (ii) Wie ist die emotionale Neutrahsmrung vergaigener, wie-
dererinnerter Affekte zu begrimden?

Zu (i): Affekte entzichen sich den bisher unterschiedenen beiden
Kategorien von Erinnertem. Denn einerseits treten sie in der memo-
ria nicht als sinnlich vermittelte Bilder von AuBerem auf. Anderer-
seits kisnnen sie auch nicht als dem Gedéchtnis unmittelbar prisente
Inhalte gelten, denn die Erinnerung an sie besteht nicht ohne weite-
res in ihrer Reaktivierung. Deshalb muss Augustinus etwas Drittes
annehmen, d.h. etwas, das auf etwas von sich selbst Verschiedenes
verweist, aber nicht sinnlich vermitteltes Zeichen fiir dieses ist. Au-
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gustinus spricht von Zeichen, Vorstellungen oder Begriffen (noz‘z~
ones) als demjenigen, was weder die Emotion selbst noch das sie
bezeichnende Wort ist (X 14, 22).

Zu (ii): Die emotionale Neutralisierung vergangener, wiederer-

innerter Affekte erklirt Augustinus unter erneutem Rickgriff auf
eine Metapher — die des Wiederkduens als jenes Vorgangs, in dem
bestimmte Paarhufer ithre Nahrung bei der Verdauung oft mehrmals
aus dem Magen in die Mundhghle zuriickbringen und noch einmal

kanen. Wenn Affekte wie Trauer oder Freude dem Gedéchtnis iiber- -

liefert werden, das Augustinus gleichsam als Magen des Geistes an-
sieht, verlieren sie ihre emotionale Férbung, wie auch Speisen im
Magen ihren Geschmack verlieren, und werden zu emotionsinva-
rianten Daten.'® Insofern handelt es sich nicht um die Stimmungen
selbst, die im Gedichinis aufbewahrt werden, sondern eben um, wie
Augustinus sagt, Begriffe (notiones), die sich der Geist, von den
Stimmungen abstrahierend, gebildet hat. Deshalb konnen erinnerte
und dabei gleichsam neutralisierte Freude und Trauver durch einen
freudigen oder auch einen trauernden Geist erinnert werden, indem
die memorig auf den emotionsinvarianten Begriff von Freude oder
von Trauer zuriickgreift. ,

Inwicweit entspricht Augustinus’ Darstellung emotionsneutraler
Erinnerung von Affekten unserer Erfahrung? Wer einen schweren
Schicksalsschlag erlitten hat, kann viel spéter, vielleicht beim Durch-
blittern eines Tagebuchs von damals, erneut von der fiitheren Trauer
berithrt werden. Wir stehen vor einer Alternative: Ist der vergangene
Affekt, wenn er erinnert wird, nur noch ein emotionsindifferentes
Datum, eine notio, wie Aungustinus sagt? Oder ist der vergangene
Affekt als solcher reaktivierbar und erneut bzw. erneuert erlebbar?
Geht die richtige Antwort in diesen Moglichkeiten auf? Augustinus
thematisiert einerseits den aktuell erlebten und andererseits den in
neutralisierter Form, als notio, erinnerten Affekt. Interessant ist aber

16 Der Magen als Ort der Weiterverarbeitung, als Durchgangsstation,
steht im Gegensatz zu Augustinus® sonstiger Gedéchtnismetaphorik
und ihrer Konnotation des Konservierens. Zu einer Kritik der Metapher
des Wiederkéinens vgl. O'Daly, Augustine’s Philosophy (wie Anm. 8),
S.146: ,[...] ruminants [...] experience the taste of the food thus re-
gurgitated, and something similar does not necessarﬂy occur in the
case of recalled emotions |...].“ '
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auch der Zwischenbereich. Das Vergleichsbild des Wiederkiuens
sollte Anlass geben, auch die Phase des Verbleibs und der i Ma-
gen staitfindenden Praparation von Nahrung fiir das Wiederkiuen zu
beriicksichtigen, die ihre eigene Funktion und Extension hat. Ent-
sprechend sagt man, dass man seine Erlebnisse (einschliefflich der
emotionalen Reaktionen auf sie) erst noch verarbeiten muss. Was
man (idealtypisch gesprochen) vollstindig verarbeitet hat, mag man
— erst rechf nach langer Zeit — als neutralisiertes Datum und dann
vielleicht nur noch begrifflich erinnern kénnen. Aber der Alltag un-
seres emotionalen Erlebens diirfte durch vielleicht schon halb aber
eben nicht ganz verdaute bzw. verarbeitete Affekte bestimmt sein,
die daher auch noch nicht emotionsinvariant oder emotionskontrir
erinnert werden kdnnen.

Betrachten wir Augustinus’ Beispiel (X 14, 21}: Ich erinnere mich
trauernd einer vergangenen Freude —was etwa dann vorkommt, wenn
ich mich der Freude eben als vergangener erinnere. Sind dabei, wic
Augustinus erwigt, tatsichlich Freude und Trauer gleichzeitig im
Geist, was er fiir paradox hilt und deshalb vermeiden will? Wohl
kaym, Wenn ich mich freudig der vergangenen Trauer erinnere, dann
in der Weise, dass ich mich freue, die Trauer hinter mir gelassen zu
haben, dass es mir jetzt besser geht als vorher, usw. Wenn ich mich
traurig der vergangenen Freude erinnere, dann in der Weise, dass
ich um das Vergangensein, den Verlust der Freude trauere. Augusti-
nus will erinnerte Freude, Trauer usw. zu emotionsinvarianten Daten
machen, um dem vermeintlichen Paradox gleichzeitiger Freude und
Trauer auszuweichen. Allerdings sind dann, wenn ich mich freudig
an vergangene Trauer erinnere, Freude und Trauer nicht in der von
Augustinus vorgestellten Weise gemeinsam im Geist, der dann bei-
des zugleich, freudig und traurig, sein miisste. Im erwihnten Fall
ist der Geist freudig, und seine Bestimmung oder bestimmende
Qualitit ist Freude. Die erinnerte Trauer ist, wie Augustinus sagt,
,im Geist” in einem ganz anderen Sinn. Sie ist Gegenstand, Datum,
aber nicht selbst Bestimmung. Wenn man das gleichzeitige Dasein
von Freude und Trauer problematisiest, dann ist der Unterschied zu
berticksichtigen, dass die eine Emotion eine dispositionelle Bestim-
mung des Geistes, die andere Emotion aber Gegenstand, Objelt des
Geistes ist, dig aflein deshalb jedoch nicht emotionsneutral gedacht
werden muss. So scheint Augustinus’ Annahme emotionsinvarianter
notiones als alleiniger Bezugspunkt erinnerter Emotionen nicht nur
fragwiirdig, sondern zielt auch auf die Vermeidung eines Problems
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— dem der gleichzeitigen Priisenz von Freude und Trauer — , das sich
bei naherer Betrachtung aufldst, Dasselbe Problem tritt in Confes-

siones X noch in einem weiteren Zusammenhang auf, dem des Vep

“hiltnisses von Erinnern und Vergessen.

TV. Erinnern und Vergessen

Als reflexives Vermdgen impliziert das Gedéchinis die Moglichkeit
der Erinnerung an fritheres Erinnern (X 13, 20). Anzunehmen ist
eine Iterierungsstruktur: Man kann sich an das Erinnern des Erin-
nerns erinnern usw. Ob die memoria sich dabei unmittelbar oder
durch ihr eigenes Abbild gegenwirtig wird (wie sinnlich erfahrbare
Dinge), ist fiir Augustinus eine offene Frage (X 15, 23). Die hypo-
thetische Antwort, dass dann, wenn ich mich an das Erinnemn erin-
nere, die memoria sich unmittelbar gegenwirtig wird, fithrt Augusti-
nus zu dem Einwand, dass analog zum Erinnern auch das Vergessen
Gegenstand der Erinnerung sein muss."”

Wihrend Augustinus in den Confessiones das Vergessen ausfilhr-
lich thematisiert, schreibt er andererseits, wie in Kap. II ausgefithrt,
der memoria eine unbegrenzte Kapazitit zu, so dass sie, richtig ver-
standen, das ganze Universum umfassen kann. Augustinus nimmt
insofern zwar keine die Gedéchtnisinhalte selbst betreffende Kapa-
zititsbeschrinkung der memoria an, wohl aber eine Kapazitéitsbe-
schriinkung, die uns Gedéchinisinhalte vergessen ldsst und die als
funktional zu bezeichnen ist. In Soliloguia I 1 erdffnet Augustinus
das Selbstgesprich der Seele — genauer ihres verniinftigen Teils (ra-
tio) mit ihrem personlichen Teil (Augustinus) — mit einem program-
matischen Hinweis auf die funktionalen Grenzen des Gedichtnisses.
Augustinus wird von seiner ratio mit einemn einfachen methodologi-
schen Problem konfrontiert: ,Nimm an, du hittest eine Entdeckung
gemacht: wem willst du sie anvertrauen, um zu anderem weiter-
schreiten zu kénnen? Augustinus antwortet unbefangen: ,,Dem Ge-

17 Im Erinnern und Vergessen wirken nach Angustinus Gedéichtnis (me-
moria), Binsicht (intelligentia) und Wille (voluntas) zusammen. Auf
die Funktionen der Einsicht und des Willens fiir die Vorginge des Er-
innerns und Vergessens bzw. filr dic memoria-Lehre inggesamt soll in
der vorliegenden Untersuchung nicht eingegangen werden; vgl. dazu

z.B3. O’Daly, Augustine’s Philosophy (wie Anm. 8), S. 133138, und

. Flasch, Augustinus (wie Anm. 14), 8, 342--352 ef passim.

Erinnern und Vergessen 21

dichtnis doch am besten.* Die Vernunft fragt sokratisch weiter: ,,Ist
dieses so gut, dafl es alle deine Funde getreulich autbewahren kann?*
Augustinus muss eintdumen: ,,Das wird schwer sein, oder vielmehr
ganz unmdglich. ,,Drum muf} man schreiben®, erklart dic Vernunft,
um damit die Schrift als konservierendes Mechum der Erinnerung,
als Instrument der Kompensation des Vergessens im Sinne der funk-
tionalen Kapazititsbeschrinkung der memoria zur Geltung zu brin-
gen. Der Kampf des Gedichtnisses gegen das Vergessen diirfte nicht
zuletzt Motiv und Rechtfertigung der Confessiones selbst sein.

. Erinnert man sich nun an das Vergessen, dann sind einem, vor-
ldufig formuliert, Erinnern und Vergessen gleichzeitig prisent — das
Erinnern, wodurch, und das Vergessen, woran man sich erinnert (X
16, 24). Das Vergessen aber kann nur als Fehlen oder Ausbleiben der
Erinnerung (privatio memoriae) bestimmt werden, und hier ergibt
sich fiir Augustinus wiederum ein Paradox: Wie kann das Vergessen
da sein, so dass man sich seiner erinnert, wenn sein Dasein die Erin-
nerung aufhebt? Wie kann das Vergessen erinnert werden, wo doch
das Vergessen gerade ein Nicht-Erinnern ist? Auch die Uberlegung,
dass das Vergessen hier nur abbildlich prisent sei, hilft nicht weiter.
Denn wie kann das Gedichinis iber ein Abbild des Vergessens ver-
fiigen, da das Vergessen selbst zuerst im Gedéchtnis gewesen sein
miisste, um ein Bild hinterlassen zu kénnen (X 16, 25)?

Augustinus findet keine Antwort - er gerit in Aporien und ringt
mit dem Problem — wiederum bilderreich: ,,Da miilhe ich mich nun
ab [...] und bin mir zum steinigen Acker geworden, auf den die
SchweiBtropfen fallen. [...] Und siehe, mein eigenes Gedichtnis
kann ich nicht begreifen und bin doch selbst von ihm umfaBt.” (X
16, 25)" Fiir dic Tatsache, dass (und wie) man sich des Vergessens
erinnert, hat Augustinus keine brauchbare Erklarung. Oder verdankt
sich die Ratlosigkeit seiner Stilisierungstendenz, dem Versuch, sich
hier zunéichst als Wahrheitssuchender zu prisentieren? Sind Anklén-
ge an platonische Aporien intendiert? Anzunehmen ist jedenfalls,
dass Erinnern und Vergessen (wie die vorher behandelten kontriren
Emotionen) kaum in dem von Augustinus unterstellten paradoxen
Verhiltnis stehen. Wenn man sich an das Vergessen erinnert, ist nicht

t 13

18 Dies ist eine weitere der in der augustinischen memoria-Lehre vorge-
tragenen Paradoxien; Vgl. Phillip Cary, Augustine’s Invention of the
Inner Self. The Legacy of a Christian Platonist, Oxford 2000, S. 1371,
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das Vergessen in der Weise im Geiste prisent, dass es sich mit dem
Erinnern gleichsam neutralisieren konnte oder musste. Wenn man
sich an das Vergessen erinnert, dann erinnert man sich an Verges-

senes oder an einen fritheren Vorgang des Vergessens man erinnert-

sich an den Begriff des Vergessens oder man hat eine Liickenwahr-
nehmung. Das Vergessen ist dabei Gegenstand oder Datum, aber
nicht, wie die Erinnerung, selbst Bestimmung oder bestimmende
Qualitit des Geistes und steht daher auch nicht mit dem Erinnern in
einem paradoxen Verhilinis.

Augustinus unterscheidet in Solzloquza II 34 drei Arten des Ver-
gessens. Der erste Typ wird so beschrieben: Man hat etwas verges-
sen und will, dass andere es einem ins Gedéchtnis zuriickrufen (in
memoriam revocare), indem sie mehrere einander #hnliche Optionen
prisentieren. Man erkennt zwar noch nicht, was dasjenige ist, an das
man sich erinnern will, aber man sicht, dass die bisher prisentierten
Optionen jedenfalls noch nicht das Gesuchte sind. Nach Augustinus
liegt hier kein umfassendes Vergessen vor, da schon das Zurtick-
weisen der als falsch erkannten Optionen als Teil der Erinnerung
(pars quaedam recordationis) gelten muss. In diesem Fall kennt der
um Erinnerung Bemiihte ,,das Wahre® (verum) noch nicht, hat aber
schon ein Wissen, das ihn falsche Optionen mit Bestimmtheit aus-
schlieflen ldsst. Dieses Wissen kann als formale Wiedererinnerung
oder als Wiedererinnerung ex negativo bezeichnet werden, weil man
noch nicht in der Lage ist, positiv zu benennen, was der gesuchte
Gegenstand der Erinnerung ist. In diesem Fall, so Augustinus, weil3
man gentigend (satis), was man sucht — gentigend nicht fiir positive
Benennung, aber fiir sicheres Ausschliefien und damit auch als Tm-
puls zu weiterem Suchen. Ein Impuls zum Suchen kann nicht nur,
wie Augustinus in Soliloguia 1T 34 beschreibt, von anderen Personen
ausgehen, sondern, wie wir Confessiones X 8, 12 entnehmen, auch
von den moglichen Gegensténden der Ermnerung selbst ausgelost
werden.

Ein zweiter Typ des Vergessens betrifft Dinge und Ereignisse der
frithesten Jugendzeit. Da ecin rudimentires autobiographisches Ge-
dichtnis erst nach den ersten drei Lebensjahren entsteht, hat man
von der vorhergehenden Lebensphase kein Wissen und ist auf das
Zeugnis anderer angewiesen, denen man, wenn sie vertrauenswiir-
dig und zuverlissig sind, glauben kann. Berichtet mir jemand, so das

augustinische Beispiel, ich hitte kurz nach meiner Geburt gelacht,

DRSSPI o
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wiirde ich ihm nicht widersprechen. Denn er berichtet mir von ei-
ner Zeit, die fiir mich selbst, wie es in Soliloguia 11 34 heifit, durch
Lkriftigstes Vergessen® (validissima oblivione) verschiittet ist.

Zwischen den beiden genannten liegt ein dritter Typ des Verges-
sens, den Augustinus in engere Verbindung mit der Erinnerung und
dem Wiedererkennen der Wahrheit bringt (recordationi revisendae-
que veritati propior atque vicinior). Dieses Vergessen besteht darin,
dass wir etwas sehen und zugleich sicher erkennen sowie bestiiti-
gen konnen, es frither schon einmal gesehen zu haben, wobei wir
uns zugleich anstrengen miissen, uns zu erinnern, wo, wann, wie
und bei wem uns das Gesehene begegnet ist. Wenn wir z.B. einer
Person begegnen und wissen, dass wir ihr fitther schon einmal be-
gegnet sind, mag es vorkommen, dass wir die nfheren Umstiinde
jener Begegnung nicht angeben konnen. Wenn wir die Person dann
nach ihrem Namen oder nach irgendeinem anderen Anhaltspunkt
fragen, dann kann eine Information, die wir erhalten, dazu fithren,
dass uns schlagartig ein mehr oder weniger komplexer vergangener
Sachverhalt, der mit der fritheren Begegnung in Verbindung steht,
wieder prisent wird. Wir erinnern uns nun qua Assoziation. Diese
dritte Weise des Vergessens und entsprechender Wiedererinnerung
ist digjenige, die Angustinus mit Lern- bzw. Unterrichtssituationen
nach Art der bekannten Szene in Platons Menon, 82 b-85 b, in Ver-
bindung bringt, in der ein Sklave durch bloBes Befragen zur Wie-
dererinnerung an vorgeburtliches Wissen und damlt zur Losung ei-
nes mathematischen Problems getihrt wird.

V. Vergessen und anagminesis

Die komplementiren Begriffe der Erinnerung und des Vergessens
bilden gemeinsam ,,die Basis fiir Augusting Erkenntnistheorie®.”?
Will man verstehen, wie Augustinus sich das Wechselverhélinis von
Vergessen und Erinnern genau vorstellt, ist man auf seine Erdrterung
der Frage verwiesen, wie eigentlich die memoria zu ihren vielf#lti-
gen Inhalten kommt. Seine Erklarung klingt zunichst ritselhaft: Als
ich sie lernte, existierten sie schon in meinem Geist, ,,aber in mei-

19 Horn, Augustinus (wie Anm. 7), S. 59. Zu einer Differenzierung des
Begriffs des Vergessens und seiner mehrdeutigen Verwendung bei Au-
gustinus vgl. Bermhart, Augustmus Confessiones (wie Anm. 9), S. 8§93,
Apm. 21.
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nem Gedéchtnis waren sie noch nicht®; anschliefiend heiBit es: ,,Sie
muften [...] doch schon in meinem Gedichtnis sein®, aber ,fern

und verborgen [...J* (X 10, 17). Was sich in versteckien Nischen
des Geddchtnisses verbirgt, kann dort vollig unentdeckt bleiben oder”

aber ,,durch eines andern Wort hervorgezogen® werden. Erinnerung
erscheint hier als Reaktivierung eines vergessenen Wissensbestan-
des im Sinne der dritten in Seliloguia 11 34 beschriebenen Art des
Vergessens (vgl. Kap. IV). '

Dammit ist die Unterscheidung zweier unterschiedlicher Gedicht-
nisbereiche angesprochen, (a) der des Entlegenen, Verworrenen,
Ungeordneten, und (b) der des Prisenten, unmittelbar Verfiigharen.
Diese Differenz von (a) und (b) bzw. von passivem und aktivem
Gedichtnis bedeutet nicht die Differenz zweier definitiv getrennter
Bereiche; vielmehr sind die Bereiche durchlidssig, bestimmte Inhalte
kénnen von hier nach da gelangen und umgekehrt. Die Inhalte der
memoria sind also micht nur nach ihrer Genese (als durch die Sin-
ne vermittelt oder unabhéngig von ihnen) und nach ihrem ontologi-
schen Status (als Bilder oder Dinge) zu unterscheiden, sondern auch
nach ihrer Verfiigbarkeit oder Abrufbarkeit. Augustinus nimmt ei-
nen latenten Wissensbestand an, der situativ aktiviert werden kann,
»wenn die Aufmerlksamkeit sich daranf richtet” (X 11, 18). Teile
dieses Wissensbestandes kénnen wieder in entlegende Bereiche des

Gedidchtnisses zuriickfallen, wenn sie nicht benutzt werden. Fiir den .

Weg von (2) nach (b) verwendet Augustinus den Begriff ,,excogita-
re”, ,(her)ansdenken®, und stellt etymologisierend die Verbindung
von ,cogitare”, ,denken”, zu ,,cogere”, ,zusanumenbringen®, her.
Inhalte, die wir Wissen nennen, miissen in diesem Sinn immer wie-
der aus mehr oder weniger entlegenden Gedichtnisbereichen her-
ausgedacht und zusammengebracht werden.

Hierbei ist vorausgesetzt, dass man an das, was man sucht, den-
ken kénnen muss. Man muss, wie dhnlich auch in. De trinitate X
1-2 reflektiert wird, wissen, was man sucht. Augustinus greift das
Beispiel aus Luk 15, 8-9, auf (X 18, 27): Die Frau, die eine verlo-
rene Miinze sucht, denkt vorher an diese Miinze. Sonst wiisste sie
weder, was sie sucht, noch wiisste sie beim Treffen auf die Miinze,
dass diese es war, was sie gesucht hat. Der Akt des Suchens setzt,
wie Sehopf formuliert, ,,einen Zustand des Nichtwissens voraus, der
in Wissen tiberfithrt werden soll“.* Doch beginnt das Suchen nicht
voraussetzungslos, sondern ist ,,von einem urspriinglichen Wissen
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um den gesuchten Gegenstand geleitet”. Das Bild des Gesuchten
wird so lange festgehalten und als die Suche leitendes Vergleichs-

" bild mitgefithrt, bis man die gesuchte Sache selbst wieder vor Au-

gen hat. Das Gesuchte entzog sich nur der unmittelbaren sinnlichen
Wahrnehmung, wurde aber vom Gedichtnis festgehalten, was die
Voraussetzung fiir das Finden war.

So arbeitet Augustinus mit dem Konzept eines dispositionellen
oder latenten Vorherwissens, das erst ein Suchen und Finden im
Gedichtnisraum plausibel macht. Die Suche nach Gott als eigent-
lichem Erkenntnisziel filhrt Augustinus ins eigene Innere, miindet
aber in die beschriebenen Aporien von Erinnern und Vergessen,
die ithn dann zu dem. Versuch veranlassen, iiber die memoria hin-
auszugehen, sie zu transzendieren (X 17, 26); als ein elementares
Vermogen, das auch Tiere haben (vgl. Kap. II), kann sie — so seine
Zwischeniiberlegung — fiir die anspruchsvolle Suche des Menschen
nach Gott entbehrlich erscheinen. Aber der Ansatz, Gott jenseits der
memoria oder unabhingig von ihr zu suchen, erweist sich ebenfalls
als verfehlt, und zwar aus prinzipiellen Griinden. Denn analog zu der -
Suche nach der Miinze, deren Prdsenz im Gedichtnis der suchenden
Frau vorausgesetzt ist, muss Gott in der memoria des Augustinus ge-
genwiirfig sein, damit die Suche iiberhaupt eine Richtung haben und
erfolgreich sein kann. So bleibt also die memoria als Suchbereich
unverzichtbar — ist sie doch der Bereich des dispositionellen oder
latenten Vorherwissens.

Augustinus geht dazu iiber, Gott mit dem glitickseligen Leben,
der vita beata, zu identifizieren (X 20, 29). Dabei steht Gott nun
nicht mehr fiir das Ziel der Wahrheitssuche (vgl. Kap. I}, sondern
fiir das der Gliickssuche. Die Suche gewinnt so neben ihrer theore-
tischen auch eine praktische, existentielle Bedeutung, was zugleich
den zuvor individualistisch gezeichneten Suchweg verallgemeinert:
Wir Menschen wollen alle gliicklich sein — so lautet eine zentrale
Annahme der antiken Ethik, die Augustinus unter Bezug auf Ciceros
Hortensius™ wiederholt aufgreift (X 20, 29; 21, 31; De beata vita 2,
10). Unter den vielen Freuden, welche die Menschen kennen, schit-
zen und anstreben, ist allein die Freude an Gott als wahre Freude

¥

20 Alfred Schépf, Augustinus, Freiburg/Minchen 1970, S. 39.

21 Cicero, Hortensius, hg. von Michel Ruch, Paris 1958, Frg. 59.
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. anzuerkennen, die das gliickselige Leben verbiirgt; es geht um ein

" ewig dauerndes Gliick, das keinerlei Zufillen unterworfen ist (De
. beata vita 2, 11). So allgemeingiiltig aus Sicht der antiken Philo-
“sophie das gliickliche Leben als Ziel menschlichen Strebens auch

: " seinn mag, so unterschiedlich sind von Fall zu Fall die Stufen seiner
" Realisierung. Die einen besitzen fiir Augustinus die Gliickseligkeit

in der Weise, dass sic bereits ,,in Wirklichkeit” gliicklich sind, die
anderen besitzen sie in der reduzierten, unvolllkommeneren Weise,
dass sie immerhin ,,in Hoffaung®™ gliicklich sind (X 20, 29). Eine
dritte Gruppe ist weder in Wirklichkeit noch in Hoffhung gliicklich,
hat aber dennoch cine latente Kenntnis vom gliickseligen Leben, da
doch jeder danach verlangt. Ist diese latente Kenntnis — so fragt Au-
gustinus — im Gedachtnis? Das Glick muss im Gedéchtnis sein, da
man es sonst nicht suchen oder anstreben konnte.

Dem augustinischen Gedanken des Jatenten Vorherwissens liegt
die entsprechende Auffassung aus den platonischen Schriften (u.a.
Menon, Phaidron, Phaidros, Timaios) zugrunde, in denen wieder-
holt das urspriinglich pythagoreische Motiv der Wiedererinnerung
{anamnesis} ins Spiel gebracht wird, Augustinus, der Hinweise auf
seine Kenntnis der Anamnesislehre gibt,” scheint in diesem Sinn
von der Annahme erfahrungsunabhingigen, apriorischen Wissens
auszugehen, ohne aber die platonische Auffassung einer Priexistenz
der Seele oder einer Seelenwanderung zu {ibernehmen. Platon the-
matisiert mit seiner Anamnesislehre die Reaktivierung vorgeburtli-
chen Wissens, wihrend Augustinus bel der (spekulativ auszuwei-
tenden) Wiederentdeckung diesseitiger Erfahrungsinhalte ansetzt.
Andererseits sind tiber das Anamnesismotiv selbst-hinaus zentrale
Anwendungsfelder zu nennen, die Platon und Augustinus verbin-
den. Wissenschatft beruht auf Gedichtnis und Wiedererinnerung,

22 Solche Hinweise finden sich sowohl in Epistola VII an Nebridius als
auch in De magistro 40 und De érinitate XII 15, 24; vgl. Therese Fuh-
rer, Augustinus, Darmstadt 2004, S. 131, In Retractationes 14, 4 und
1 8, 2 distanziert sich Augustinus allerdings von der Anamnesislehre,
die, wie v.a. Horn, Augustinus (wie Ammn. 7), S. 761, betont, beim spi-
teren Augustinus durch die Iltuminationslehre abgelost wird. In De
trinitate XIV 15, 21 distanziert sich Augustinus iiberdies ausdriicklich
von dem Motiv der Wiedererinnerung an fiiihere Gliickseligkeit, das
mir gleichwohl fiir De civitate Dei XI-XXII wesentlich zu sein scheint
(vgl. Kap. VI).
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wie Augustinus platonisierend in Soliloguia 1 19-21 andeutet. Bei
Platon ist der Gedanke des wahren Gesetzes und des gerechten Staa-

- tes in einem wiedererinnernden Wissen an ein transzendentes Ideal,

letztlich die Idee des Guien, begriindet.” Bei Augustinus bernht die
Konzeption des Gottesstaates, der civitas Dei oder civitas caelestz’s,
auf einem Wissen, das Erinnerung ist (vgl. Kap. VI).

Zwar reprisentiert die memoria primér ein Archiv von immen-

- ser Kapazitit, in dem Erfahrungen als Bilder, Sachen oder Begrif-

fe gespeichert werden. Doch stellt sie daritber hinaus dem Ich die
Grundlagen dafiir bereit, dass es alte Erfahrungen abrufen, neue
Erfahrungen und Emotionen aufgrund vorgéngiger Erfahrungen
beurteilen, weiterentwickeln und in Sprache fassen sowie zu neuen
Erkenntnissen gelangen kann. So wird die memoria beschreibbar als
die ,,Instanz, die der Einsicht ihre Gegensténde darbietet™.?* Augus-
tinus’ Innenwelt présentiert sich weniger als geschichtlich denn als
erkenntnistheoretisch differenziertes Repertoire, was die Interpreten
seit jeher veranlasst hat, nicht allein von einer Gedichiniskonzepti-
on auszugehen, Die Integrationsleistungen, die das Ich im Riickgriff
auf die memoria vollbringen kann, schlieflen weite Bereiche des sich
vergegenwirtigenden Bewusstseins ein, wie auch Schopf feststellt:

Wenn er [Augustinus] von memoria spricht, versteht er darunter nicht
inehr bloB das Erinnem des Vergangenen, sondern das Verinnerlichen
aller zeitlichen Gehalte, aller Affekte und logischen Strukturen, so daB
sich dieser Terminus seinem formalen Umfang nach dem modernen
Bewufitseinshegriff annihert.” :

In #hnlicher Weise stellt Horn fest, dass der memoria-Begriff, ob-
wohl er vom Wort her ,lediglich eine epistemische Teilleistung zu

bezeichnen scheint™,* bei Augustinus zum erkenntnistheoretischen
Zentralbegriff wird. Fuhrer wiirdigt zusétzlich die spezielle augus-

23 Vgl. Platon, Nomoi, 817 b, Politeia, 592 a-b.

24 Flasch, Augustinus (wie Anm. 14), S, 343, Insofern repriisentiert die
memoria etheblich mehr als die ,,Gegenwart des Vergangenen®™ (pra-
esens de praeteritis), wie es im Kontext der Zeitreflexionen in Confes-
siones X1 20, 26 heiBt.

25 Schépf, Augustinus (wie Anm. 20), S. 10.

26 Horn, Augustinus {(wic Anm, 7), S, 61,
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tinische ,,Form der Selbstbeobachtung™? Augustinus’ memoria-
Konzeption ist damit zu Recht als innovative Leistung einzustufen,
berubt gleichzeitig aber auf historischen Prémissen wie der Anam-
nesislehre® und ist jedenfalls mit einheitlichen epistemischen Kate-
gorien mur schwer zu erfassen. Horn unterscheidet bei Augustinus
eine , Elementarfunktion des Gedichtnisses” von einer ,,allgemei-
nen BewufBtseinstheorie“, wobei letztere die memoria als Ort apri-
orischen Wissens ausweist und {iber die erwihnten weitgehenden
Umformungs- und Integrationsleistungen verfiigen ldsst, die uns
Vergleiche und Bewertungen vonr Erfahrungsinhalten erst ermog-
licht.?* Ahnliche Differenzicrungen finden sich bei O’Daly, der eine
mmemory in the empirical sense” von der memoria Dei im Sinne
der Anwesenheit Gottes im menschlichen Geist abgrenzt, sowie bei
Flasch und Geerlings, die eine memoria exterior und eine memoria
interior unterscheiden.® Letztere Differenzierung ist einerseits miss-
verstéandlich, insofern sich die angustinische memoria als Ganze der
Introspektion erschlieft und daher einheitlich als memoria interior
zu bezeichnen wire; andererseits bringt die Differenzierung aber
richtig zum Ausdruck, dass die memoria-Konzeption nicht allein

27 Fuhrer, Augustinus (wie Anm. 22), S. 131.

28 Eine ausfithrliche Rekonstrultion der historischen Voraussetzungen
von Augustinus’ memoria-Konzeption in Confessiones X bietet Cary,
Augustine’s Invention (wie Anm. 18), S. 125-139. Als drei wesent-
liche Quellen hebt Cary die antike Rhetorik-Tradition, Ciceros me-
moria-Konzeption in Disputationes Tusculanae 1 sowie Augustinus’
eigene Schuift De quantitate animae hervor, eine neuplatonische Um-
arbeitung der Lehre Ciceros. Schmidt, Zeit und Geschichte (wie Anm.
15), S. 211, betont den iiber die rémische Rhetorik vermittelien Ein-
fluss von Aristoteles’ De memoria (in den Parva naturalia).

29 Horm, Augustinus (wie Anm. 7), 8. 73.

30 O'Daly, Augustine’s Philosophy (wie Anm. 8), S. 131; die Formulie-
rung ,memoria Dei ist ebenso wie die komplementire Formulierung
woblivio Dei* als genetivus subiectivus und zagleich als genetivus
obiectivus zu lesen: Augustinus fragt sich in Confessiones X und in
De trinitate X1V mehrfach, ob sein fritheres Vergessen Gottes ein ent-
sprechendes gottliches Vergessen zur Folge hat, oder ob er, wenn er

7u seiner memoria Dei zuriickfindet, Seelenheil in der und durch die

ewige memoria Dei erthoffen darf. Flasch, Augustinus (wie Anm. 14),
5. 344-346; Geerlings, Augustinus (wie Anm. 4}, 3. 28,
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als Kernstiick jener Philosophie der Innerlichkeit fungiert, als die
insbesondere die Confessiones geme apostrophiert werden, sondern

" auch als erkenntnistheoretische Voraussetzung der historisierenden

Weltbetrachtung des Augustinus in De civitate Dei.

V1. Memoria und civitas Dei

Die beiden Hauptwerke des Awngustinus — Confessiones und De ci-
vitate Dei — werden meist unabhiingig voneinander betrachtet oder
sogar antagonistisch gegentibergestellt: hier die Autobiographie,
dort der eschatologische Ausblick; hier die philosophisch-theolo-
gische Reflexion, dort die Geschichtsbetrachfung; hier die psycho-
logisch-epistemologische Perspektive, dort der historiographische
Zugang. Doch mit diesen Gegensitzen verbinden sich Parallelen
und Gemeinsamkeiten. Wenn man die Confessiones als introspek-
tiven Blick ins Innere lesen kann, dann kann man komplementir
dazu De civitate Dei, vor allem XI bis XXII, als erinnernden Blick
ins AuBere. lesen; der fritheren individual- korrespondiert die spi-
tere universalgeschichtliche Perspektive. Die epistemologische Re-
flexion der Confessiones bereitet die historiographische Perspektive
von De civitate Dei vor. Die Konzeption der civitas caelestis, des
Gottesstaates, so hatten wir festgestellt (Kap. V), ist in Erinnerung
verankert. Ohne memoria gibe es nicht nur keine Autobiographie,
sondern auch keine Geschichtsdarstellung.

In De civitate Dei, wo eine spekulative Deutung der Geschich-
te von der Schopfung bis zu dem selbst ibergeschichtlichen, visi-
oniiren Ziel der Geschichte entwickelt wird, reflektiert Augustinus
selbst {besonders in XI 3-4) auf die Eignung und Reichweite un-
terschiedlicher Medien im Hinblick auf die Erkenntnis des Woher
und des Wohin des Menschen. Was wir erinnernd vergegenwiirti-
gen, weist, wie schon die Confessiones zum Ausdruck bringen, liber
unsere sinnliche Erfahrung hinaus. Augustinus unterscheidet, was
den #uBeren Sinnen und was den inneren Sinnen (auch hier reden
wir zu Recht von sensus, sagt Augustinus, und stellt in De civitate
Dei X1, 3 etymologisierend die Verbindung zu sententia her) als ei-
genen Zeugnissen zuginglich ist, und woflir wir auf Zeugnisse an-
derer zurlickgreifen, die wicderum auf ihre Sinne rekurrieren.‘ Wir
sind auf Prophetenstimmen angewiesen, auf eine Offenbarung, die
Einsicht in die gottliche Vorhersehung, providentio, erméglicht, und
schiieflich auf die Welt, welche da, wo sie als Zeichen des gottli-
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chen Willens, als pansemiotisches Gebilde, ihren eigenen Ursprung
erkennen lisst, selbst als Medium der Erinnerung, der memoria im
weiten, augustinischen Sinne, fungicit. QGeschichtsdarstellung ist in
De civitate Dei so vielfiltig wic die Medien der Erinnerung, auf die
diese Geschichtsdarstellung reluarriert.

7u betonen ist, dass nicht nur die Confessiones, sondern auch De
civitate Dei liber den dokumentarischen Nachvollzug vergangener
Freignisse hinausweisen. Die Konzeption des Gottesstaates zeugt
von spekulativer, teils spiritueller Durchdringung und Verformung
des Tatsidchlichen. Augustinus rekonstruiert den Ursprung der beiden
civitates iiber Erschaffung und Abfall der Engel, die Erschaffung des
Menschen und den Stndenfall, beschreibt die Vermischung der bei-
den civitates in der irdischen Wirklichkeit und stellt die Geschichte
des Alten Testaments tn Verflechtung mit der rdmischen Geschich-
te dar. Die spirituell-allegorische Auslegung des Alten Testaments
ordnet die Ereignisse hin auf das Erscheinen Jesu und die Begriin-
dung des Neuen Testaments. Eine Friedenslehre leitet den escha-
tologischen Ausblick ein, Ewige Verdammnis und ewige Seligkeit
bilden die Endformen der civifates. Man kann sogar sagen, dass his-
torisch verbiirgte Tatsachen — etwa Schliisselereignisse aus der ro-
mischen Geschichte — lediglich das Substrat bilden, welches durch
die fiktionale Verarbeitung eine eigentliche Formung und Aussage
erfahrt. Am konkreten Ablauf der Geschichte hat Augustinus kein
wirkliches Interesse oder nur soweit es ,,zum Erweis der tiberhisto-
rischen Antithese der beiden civifates erforderlich ist“.* Die histori-
sicrende Riickschau erfolgt nicht um ihrer selbst willen, sondern als
Einbettung der Projektion von Zukunftserwartungen. Wenn man die
Confeéssiones auf den tatséichlichen persénlichen Erlebnisgehalt hin
analysiert, dann greift man ebenso zu kurz, wie wenn man das Werk
De civitate Dei auf seine Dignitét als geschichtliches Dokument hin
befragt. Die Geschichtsdarstellung in De civitate Dei, gleichsam die
Extrapolation der augustinischen Eschatologie, folgt letztlich dersel-

31 Vgl uv.a. Schupp, Geschichie (wie Aam. 3), S. 87f; Geerlings, Augus-
tinus (wie Anm. 4), S. 75; Flasch, Augustinus (wie Anm, 14), S. 373f,

32 Christoph Homn, *Geschichtsdarstellung, Geschichtsphilosophie und
Geschichtsbewulfitsein (Buch XII 10-XVIL), in: Ders. (Hg.), De ci-
vitate dei (Klassiker auslegen, Bd. 11), Berlin 1997, S. 171--193, hier

- 8,177 :
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ben Perspektive wie die autobiographisch-philosophische Reflexion
der Confessiones: ,Nicht Geschichte oder Geschichtlichkeit, son-

- dern Gliickssicherung bildet das Leitmotiv des augustinischen Den-

kens [...].“** Die Konzeption eines einmaligen universalgeschichtli-
chen Geschehens einerseits (De civitate Dei) und des individuellen
Menschenlebens andererseits (Confessiones) steht fiir Augustinus
primir im Dienste der Beantwortung einer einzigen Frage: Wic ge-
langt der Mensch zum Gliick?

In den Confessiones ist die vita beata, das glickselige Leben,
paradigmatischer Gegenstand einer suchenden Retrospektive und
gleichzeitigen Zukunfisorientierung vor dem Hintergrund eines la-
tenten Vorherwissens. Die vita beata mag — wenigstens in ihrer neu-
platonisch-augustinischen Version eines von den Fixierungen des
irdischen und leiblichen Daseins geldsten Bewusstseinszustandes
— spekulativ, idealisierend und religits tiberformt erscheinen. Aber
das Motiv der vita beata ist nicht zu iibergehen, wenn wir Augusti-
nus’ memoria-Konzeption als epistemologischer Grundlage seiner
historisierenden Reflexion in De civitate Dei gerecht werden wol-
len. Das Werk ist als eine Geschichtsprojektion zu lesen, die den
Weg, den Menschen zu dem allseits angestrebten Gliickszustand
gegangen sind, gehen und gehen werden, in verschiedenen histori-
schen und vorhistorischen Epochen beschreibt. Das in den Confes-
siones als hochstrangiger latenter memoria-Inhalt hervorgehobene
Ghick tritt als oberstes Gut in Form ewigen Friedens in der teleolo-
gischen Ethik von De civitate Dei wieder auf. Entworfen wird eine
heilsgeschichtliche Konzeption — der Weg von der in menschlicher
Selbstlicbe befangenen civitas terrena zu der auf Gott ausgerich-
teten civifas caelestis. Civitates stellen in diesem Zusammenhang
also nicht unterschiedliche Staatsgebilde dar (wir stehen weder vor

- réumlich oder soziologisch distinkten Einheiten noch vor einem ge-

schichtlichen Phasenmodell), sondern antagonistische Willens- und
Schicksalsgemeinschaften, die unterschiedliche ethische Orientie-
rungen bedeuten.* Fiir Augustinus’ ,,spiritualistischen und individu-
alistischen Begriff von ,Glick’™ spielt die gesellschaftliche Praxis,

t

33 Flasch, Augustinus (wie Anm. 14}, S. 369.

34 Vgl Horn, Augustinus (wie Anm. 7), S. 111{; Flasch, Augustinus (wie
Anm. 14), S. 383f. -
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an der etwa Aristoteles interessiert war, eine untergeordnete Rolle.”
‘Nunmehr reprasentiert das Christentum die wahre Philosophie. Die
vita beata erfullt sich in der civitas caelestis — ewiges Gliick bietet
allein das von Augustinus emphatisch wiedergegebene christliche

Erlosungsversprechen: ,,Wenn ndmlich die Seele erlost, und zwar .

zum ersien und einzigen Male erlést wird, ohne noch einmal in das
Elend zuriickkehren zu miissen, geschieht ihr etwas Neues, was es
noch nie zuvor gab, etwas gewaltig GroBes: Die ewige Gliickselig-
keit, die kein Ende nimmt, wird ihr zuteil!**¢ So erscheint das defi-
nitive, unter irdischen Voraussetzungen kaum zu erreichende Gliick,
die endgiiltige Erlésung des Menschen, gewissermalien auch als Er-
l6sung von der Geschichte. Zugleich ist aber die erinnerte Geschich-
te der Rahmen, in dem dieses qualitativ neue, geschichtstranszen-~
dente Ziel seine duBeren Bedingungen hat. In endlicher Zeit, in der
Geschichte, 1dsst sich unendliches Gliick gewinen oder verlieren.
In endlicher Zeit erhilt die Geschichte des Einzelnen ebenso wie die
Universalgeschichte die fiir Augustinus’ Historiographie kennzeich-
nende ,,ethische Dramatik®.?

Kaum zufillig rekurriert Augustinus fiir seine Darstellung des an-
gestrebten Erltsungs- und Gliickszustands auf Erinnerung, auf Ge-
déichtnis. Fragmente erinnerter Vergangenheit werden zu Kompo-
nenten unserer Erkenninis und unserer Erwartung. Die Verbindung
von Erinnertem und Erwartetern begriindet die Mogliclikeit des
Neuanfangs. Wie Gliickseligkeit und der anammnetische Weg zu ihr
aussieht, wird in der Konzeption der civitas caelestis in spekulativer,
erinnernder Vergegenwirtigung skizziert. Was wir unserer Erinne-
rung verdanken, sind Bruchstiicke, die den Suchvorgang leiten, den
wir einschlagen, um das Bild der civifas caelestis zu vervollstin-
digen, Wenn wir ein Bild der in den Confessiones epistemologisch
anvisierten und in De civitate Dei historiographisch ausgestalteten
Gliickseligkeit entwerfen wollen, sind wir auf eine Projektfion ange-
wiesen, deren wesentliche Voraussetzung die memoria ist. Nur erin-
nernd, so sagten wir, kénnen wir wissen, was wir suchen; das in den
Confessiones skizzierte Programm einer erinnernden Fixierung der
Gluckseligkeit wird in der historisierenden, heilsgeschichtlichen Vi-

35 Flasch, Augustinus (wie Anm. 14), S. 87.
36 Augustinus, De civitate Dei (wie Anm. 6), XI121.
37 Schupp, Geschichte (wie Anm, 3), S, 88, -
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sion des Gottesstaates umgesetzt, denn eine Konzeption der Gliick-
seligkeit ist — vor dem theoretischen Hintergrund der Anammnesis-

" lehre — nur erinnernd einzuldsen. Das Bewusstsein kann sich erst

ausgehend von der Erinnerung des Vergangenen auf die Erwartung
des Zukiinftigen ausdehnen. Erinnertes, so ist mit Blick auf Confes-
siones X 8, 14, festzuhalten, konstituiert Zukunfisprojektionen (vgl.
Kap. II). Nur wer ein reflektiertes Bild seiner Vergangenheit entwi-
ckelt, kann ein reflektiertes Verhiltnis zu seiner Zulkunft gewinnen.

In den Confessiones wird deutlich, dass der Weg der Gottes- und
Wahrheitssuche ausschlieflich iber das eigene Innere, tiber die ei-
gene memoria, erfolgt. Verbindet man diese epistemologische Fest-
stellung mit dem autobiographischen Kontext der Confessiones,
dann kann man sagen, dass ,,die Suche nach Gott auch durch die
Rekapitulation des Erlebten geschieht™.*® Augustinus beschreibt in
den Confessiones die Gottessuche vom Standpunkt dessen, der den
Suchweg schon gegangen ist und ihn riickblickend theoretisiert.
Dieses Motiv hat eine unmittelbare Parallele in De civitate Dei: Die
Suche nach dem Gottesstaat, der idealen menschlichen Werte- und
Schicksalsgemeinschaft, geschieht ebenfalls durch Rekapitulation
des Erlebten, Vergangenen. Die Perspektive der Werte- und Schick-
salsgemeinschaft der civitas caelestis findet bzw. erfihrt der Mensch
durch gleichsam archiologische Riickbesinnung auf die wesentli-
chen Phasen und Zisuren seiner Gattungsgeschichte. In den Con-
fessiones wird das begreifende Erinnern auf seine Reichweite und
Leistungsfihigleit hin und an Augustinus’ eigenem Leben erprobt.
Vielleicht ist ,,das Leben®, so unser Eingangszitat von MAarquez,
,,das, was wir erinnern und wie wir es erinnern, um davon zu erzih-
Ien®, Auch Augustinus erzdhlt aus der Erinnerung (X 8, 12: narro
memoriter), will aber iber den narratologischen Anspruch hinaus
aus dem Reservoir des Erinnerten Daten, Impulse und Wegweisun-
gen fiir die Zukunft gewinnen. So wird in De civifate Dei die in
den Confessiones entwickelte memoria-Konzeption latent fruchtbar
gemacht fiir eine Geschichtsdeutung, bei der das begreifende Erin-
nern der Vergangenheit zur konzeptuellen Gegenwart ¢iner idealen
Zukunft fithet® :

38 Fuhrer, Augustinus (wie Anm. 22), S. 131.

39 Ich danke Christoph Horn und Peter Seele als wichtigen Diskussions-
partnern und Oliver Hallich fiir seine Durchsicht des Manuskripts so-
wie fiir wertvolle Hinweise.




